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Resumen: Este ensayo ofrece una nueva interpretación del arte del denominado Complejo 
Ceremonial del Sureste de la cuenca del Mississippi de los siglos inmediatamente antes de 
los primeros contactos con los españoles. Se plantea que las guras complejas y quiméricas 
de este arte deben entenderse como expresiones condensadas de relaciones contradictorias, 
que se viven en contextos rituales donde las relaciones de depredación coexisten con celebra-
ciones de alianzas con los seres de la alteridad, y siempre prevalece una ambigüedad en las 
relaciones entre las personas y estos seres.
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Abstract: is essay oers a new interpretation of the art of the so-called Southeastern 
Ceremonial Complex of Late Mississippian cultures. e complex gures of this art are 
understood as condensed expressions of contradictory relations, experienced in ritual con-
texts where predation relationships coexist with celebrations of alliances with the beings of 
alterity, and ambiguity always prevails in relationships between people and these beings.
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Una civilización en la periferia nororiental de Mesoamérica
La arqueología del Sureste de los Estados Unidos y de la Cuenca del Mississippi sigue 
siendo relativamente poco conocida. En el imaginario de mucha gente, los pueblos 
aborígenes de Norteamérica se denen como los cazadores de bisonte de las Praderas 
(Great Plains), los pueblos sedentarios del Suroeste (Arizona y Nuevo México) y los 
talladores de madera de la Costa del Pacíco Noroccidental (Columbia Británica). Los 
pobladores de los bosques del Noreste y de la región de los Grandes Lagos también son 
famosos, pero casi nadie, aparte de los especialistas en el tema, tiene consciencia de que 
la Cuenca del Mississippi era una región densamente poblada, con sociedades jerar-
quizadas, sostenidas por una agricultura de maíz altamente productiva, y con centros 
ceremoniales como Cahokia (Illinois) o Moundville (Alabama), que podrían pensarse 
casi en los mismos términos que Tula, Chichén Itzá y Teotihuacan. 
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Después de los primeros contactos con los españoles a mediados del siglo XVI, la 
región sufrió una catástrofe demográca de tal magnitud que, al inicio de la coloni-
zación francesa de la Luisiana en la segunda mitad del siglo XVII, la mayoría de los 
centros ceremoniales ya estaban abandonados. Los bosques habían vuelto a crecer y 
los pobladores europeos pensaban que colonizaban una selva virgen (Milner 2004, 12). 
Entre los restos de las antiguas civilizaciones que se encontraron destaca la monarquía 
solar de los natchez que inspiró tanto a Chateaubriand (1801). Cuando, en el siglo 
XIX, iniciaron los estudios arqueológicos de los antiguos sitios, los investigadores se 
inclinaban a pensar que ni los temple mounds, ni los artefactos sosticados de concha, 
cobre y otros materiales encontrados en los interiores de estos montículos eran efectiva-
mente obras de pueblos nativos de Norteamérica. Más bien se especulaba con una ‘raza 
perdida’ de ‘constructores de montículos’, con conquistas vikingas, migraciones toltecas 
e, incluso, con poblaciones mexicanas introducidas por los españoles en el siglo XVI. 
Lewis Henry Morgan pensaba que los montículos de la Cuenca del Mississippi eran 
obra de los ‘avanzados’ indios pueblo del Suroeste de Estados Unidos (Silverberg 1968).
Hasta la fecha, los especialistas norteamericanos hablan de ‘prehistoria’ para refe-
rirse a la historia precolombina de su país y, especialmente en el Sureste, los proyectos 
arqueológicos siguen siendo escasos y sus resultados poco difundidos. Los especialistas 
en la antropología del Sureste normalmente sostienen que los centros ceremoniales 
de la fase Mississippi (1000-1700 d. C.) –sitios como Spiro (Oklahoma), Moundville 
(Alabama) y Etowah (Georgia)– corresponden a un tipo de sociedad que, en la jerga 
neoevolucionista se denomina ‘jefatura’ (Steponaitis 1986; Earl 1987). Únicamente el 
sitio más grande de la región, Cahokia (Illinois), se clasica como ‘estado temprano’. 
La evidencia arqueológica y etnohistórica indica que estas entidades practicaban chiey 
warfare, guerras ritualizadas entre sí, con la nalidad de cobrar tributo a las jefaturas 
derrotadas y obtener víctimas para los ritos de sacricio humano (Dye 2004).
Con tales costumbres, combinadas con una agricultura de maíz generalizada y una 
arquitectura ceremonial de plazas rectangulares, canchas para juegos de pelota y altas 
pirámides de tierra, resulta difícil no especular con contactos interregionales que hayan 
involucrado a Mesoamérica. Se sabe, además, que los diferentes centros ceremoniales 
de la Cuenca del Mississippi se conectaban por una extensa red de rutas comerciales. 
Contribuciones clásicas al debate sobre posibles relaciones entre Mesoamérica y el 
Sureste de Norteamérica son los textos de Phillips (1940), Bennett (1944), Krieger 
(1945; 1953), MacNeish (1948), Kelley (1952) y Grin (1966). A diferencia de Nuevo 
México y Arizona, donde se encontraron sucientes materiales para demostrar relaciones 
históricas con Mesoamérica –a tal grado que, en lugar de un ‘Suroeste de Norteamé-
rica’, se comienza a hablar de un ‘Noroeste mesoamericano (Branni et al. 2001) y se 
incluye a la región en un área cultural llamada Greater Mesoamerica (Foster y Goren stein 
2000)–, en el Sureste aún no se han hallado pruebas concretas y contundentes a favor de 
contactos sostenidos y regulares. 
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Figura 1.  Mapa del Sureste de Norteamérica (redibujado por Acelo 
Ruiz Villanueva en base a Townsend 2004, 13).
Figura 2.  Montículos piramidales, Cahokia (redibujado por Acelo 
Ruiz Villanueva en base a Townsend 2004, 96). 
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Los modelos interpretativos sobre las culturas del Suroeste suelen basarse en frag-
mentos etnográcos que provienen por un lado de testimonios españoles, franceses e 
ingleses tempranos, y por el otro de estudios antropológicos profesionales realizados 
sobre todo hacia nales siglo XIX y a principios del XX. Sin embargo, debido a las 
circunstancias arriba mencionadas, el registro etnográco de las culturas de la región 
es, en el mejor de los casos, fragmentario. En este contexto poco alentador, el estudio 
de la iconografía de los artefactos arqueológicos adquiere una relevancia especial. Los 
objetos más tempranos pertenecen a un grupo de estilos que se conoce como Wood-
land (700 a. C.-1000 d. C.), los más recientes a un estilo horizonte conocido como el 
Complejo Ceremonial del Sureste y que es parte del denominado Periodo Mississippi 
(a partir de 1000 d. C. hasta los inicios de la colonización europea). El estilo mencio-
nado se maniesta, principalmente, en un conjunto de objetos ceremoniales que suelen 
encontrarse en entierros de élite; destacan los pectorales y las copas grabadas de concha, 
así como las láminas de cobre trabajadas en técnica de repujado. Todos estos artefactos 
muestran una elaborada iconografía ritual, con representaciones de guerreros zoomorfos 
y animales fantasmagóricos, escenas rituales y motivos mortuorios (Waring y Holder 
1945; Krieger 1945; Brown 1989). 
Aquí queremos desarrollar algunas ideas sobre el arte y la iconografía de esta segunda 
época. Sin duda, se presta ser interpretado a partir de un enfoque que enfatiza la comple-
jidad ritual.
Hemos argumentado en otros lugares que las comparaciones con Mesoamérica no 
necesariamente abren perspectivas completamente distintas, pero permiten profundizar 
Figura 3.  El gran Sol de los natchez transportado en su palanquín 
(redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Le Page du Pratz 
1758).
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sobre aspectos que, por razones históricas, en Mesoamérica se encuentran mejor docu-
mentados (Neurath 1991; 1992; 1994; 2008). Quiero retomar esta idea, por una parte, 
porque se han publicado varios estudios nuevos sobre la iconografía mississippiana 
(Townsend 2004; Reilly y Garber 2007) y, en especial, porque avances recientes en 
los estudios mesoamericanos permiten entender mejor cómo eran las relaciones entre 
humanos, ancestros y dioses, o entre los guerreros y sus enemigos (p. ej. Olivier 2015; 
Neurath 2016). Estos nuevos modelos enfatizan el carácter complejo y siempre ambiguo 
de las relaciones. Queda claro que el enfoque no se limita a Mesoamérica. Siendo similar 
a los planteamientos de algunos especialistas de las Tierras Bajas de América del Sur 
(p. ej. Taylor 2003; 2006), pensamos que también puede resultar útil para comprender 
aspectos del arte y del ritual del Periodo Mississippi y de tradiciones relacionadas. 
El Complejo Ceremonial de Sureste y su interpretación
Los artefactos del Complejo Ceremonial de Sureste están fechados entre 1200 y 
1350 d. C. y son compartidos por la mayoría de los sitios del Periodo Mississippi, entre 
los cuales sobresalen Etowah (Georgia), Moundville (Alabama) y Spiro (Oklahoma). 
Los sitios donde se encuentran los artefactos son entierros y, en estos contextos, los 
motivos mortuorios pueden parecer muy adecuados. Otros motivos iconográcos dejan 
entrever las actividades guerreras a las que se dedicaba la aristocracia de las jefaturas 
mississippianas. De esta manera, por lo menos una parte de las representaciones pueden 
ubicarse en un contexto donde se enaltecen la vida y la muerte de los guerreros, de los 
gobernantes y sus ancestros. James A. Brown, uno de los arqueólogos más prominentes 
especializado en el Sureste, sigue a Bloch (1994) cuando plantea que, probablemente, 
los muertos de élite tenían una relevancia especial para garantizar la continuidad de la 
vida de los seres humanos (Brown 1975; 1995). Veremos más adelante que este pano-
rama se complica un poco cuando se analizan otros aspectos de la iconografía.
El relato de Núñez Cabeza de Vaca (2005 [1542]) y las crónicas de la expedición 
de Hernando de Soto ofrecen interesantes instantáneas de la antigua civilización missis-
sippiana – imágenes únicas de una cultura oreciente que se derrumbaría en unas 
cuantas décadas (Garcilaso de la Vega 1986 [1605]; Elvas 1933; ver Phillips, Ford y 
Grin 1951; Hudson 1997). Cuando los exploradores franceses, provenientes de la 
región de los Grandes Lagos, bajaron el Río Mississippi durante los primeros años del 
siglo XVIII, apenas encontraron unos vestigios del antiguo esplendor. Sobre todo las 
descripciones relativamente detalladas de la monarquía ‘heliocéntrica’ de los natchez 
resultan ser indispensable para la reconstrucción de los sistemas político-religiosos que 
debieron haber existido en los sitios arqueológicos del Periodo Mississippi (Le Page du 
Pratz 1785; Swanton 1911). Los colonos británicos y anglo-americanos que se esta-
blecieron en el Sureste también produjeron algunos textos etnográcos relevantes (ver 
Waselkov y Braund 2002), en especial el comerciante irlandés James Adair quien vivió 
entre los chickasaw (Adair 1775). Pero ni los españoles, ni los franceses, ni los británicos 
ofrecen información sucientemente detallada para descifrar la iconografía compleja 
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y enigmática del arte del Complejo Ceremonial del Sureste. Como dice Sturtevant 
(1979, 5), lamentablemente, “no hubo un Sahagún en el Sureste”. 
Cuando se desarrolló la etnografía moderna, para muchos pueblos indígenas de la 
región ya era demasiado tarde. Una de las grandes excepciones es la obra de Mooney 
(1992 [1891; 1900]), quien registró la historia oral, la mitología cosmogónica y las 
fórmulas mágicas de los cherokees de Carolina del Norte. Aunque esta etnia se consi-
dera un grupo algo marginal a la civilización mississippiana, los trabajos de Mooney 
son usados regularmente para interpretar los materiales del Complejo Ceremonial del 
Sureste (Hudson 1976).
En lo que se reere a la vida ceremonial, contamos con varios testimonios sobre las 
sorprendentes costumbres funerarias de los natchez, creek, choctaw, chicasaw y chiti-
macha. Entre los choctaw, los cadáveres se dejaron en la intemperie durante un cierto 
lapso. Los Buzzard Men que tenían la tarea de limpiar los huesos de los cadáveres: ente-
rraron o quemaron lo que quedaba de la carne, mientras que los huesos fueron depo-
sitados en casas especiales (Swanton 1946, 725). Esta costumbre de realizar entierros 
secundarios recuerda, sin duda, a los que se conoce del Sureste de Asia y de Madagascar 
(Hertz 1990; Bloch 1994).
Existe, asimismo, una serie de etnografías que describen la danza busk o del elote 
tierno (Green Corn Dance), practicada hasta la fecha por algunos de los grupos origina-
rios del Sureste, como los creek, los choctaw y los chicasaw. Destacan los ritos como la 
renovación del fuego y la puricación ritual con una bebida elaborada de Ilex vomitoria 
(yaupon holly, acebo), conocida como el Black Drink. Durante la esta anual de elote 
de los grupos muscogeanos todos los fuegos debían ser apagadas, porque se consideraba 
que el fuego sagrado había acumulado mucha contaminación durante el año. Por esto, 
un fuego nuevo y puro debía encenderse para tostar los elotes de la nueva cosecha (véase 
Swanton 1928, 581; Waselkov y Braund 2002, 125).
Varios autores han hecho esfuerzos para relacionar elementos iconográcos 
mississippi anos con aspectos de estas ceremonias (Howard 1968; Waring 1968; 
Hudson 1976; Emerson 1989; Dye 2007). Un dato muy importante encontramos 
en la descripción de una esta del elote de los creek, donde se menciona el uso ritual de 
placas de cobre circulares y de forma de hacha, mismas que se colocan en el piso, sobre 
una cama de arena blanca ubicada en el patio ceremonial. Estos objetos, que no debían 
ser vistos por las mujeres, tenían una decoración mucho más sencilla que los artefactos 
de cobre encontrados en los sitios del Periodo Mississippi (Swanton 1928; Hudson 
1984, 21).
En resumen, mientras que no se puede decir que no hay pistas para interpretar el 
arte del Complejo Ceremonial del Sueste, también es cierto que las posibilidades para 
establecer analogías etnográcas directas son bastante limitadas. Una revisión crítica de 
estos estudios despierta, además, la sospecha de que se están usando modelos demasiado 
simples. Lo que se suele enfatizar es el dualismo cósmico que, posiblemente, corres-
ponde a una organización social por mitades, como se ha documentado en la etnografía 
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de algunos grupos de la región. Seres compuestos que mezclan rasgos antropomorfos y 
zoomorfos se relacionan con guras que aparecen en mitos y leyendas indígenas, como 
la Uktena de los cherokee (Mooney 1992 [1900]), el pájaro del Trueno (underbird), 
y la denominada pantera subacuática (Underwater Panther). Todas estas guras suelen 
explicarse dentro de este mismo marco de un dualismo cosmológico (Hudson 1984; 
Feest 1998, 93; Brown 2007; Lankford 2004; 2007a; 2007b, 108).
Sin embargo, cada vez queda más claro que resulta insuciente pretender entender 
las religiones amerindias como expresiones de sistemas de clasicación tan simples. 
Dicotomías son importantes, pero al mismo tiempo se observan un gran número de 
guraciones ambiguas donde los supuestos contrarios coexisten y se condensan. Lo que 
proponemos es vincular el estudio de la iconografía con una reexión sobre la comple-
jidad relacional en ritual. Las guras enigmáticas del Complejo Ceremonial del Sureste 
son, posiblemente, quimeras en el sentido de Severi (2007). Las ambigüedades icono-
grácas se pueden entender como expresiones de aspectos que caracterizan la acción 
ritual, como la acumulación de identidades de parte de los especialistas rituales y la 
condensación de relaciones contradictorias entre diferentes participantes.
Dualismo asimétrico, lucha cósmica y complejidad relacional 
De la etnografía del Sureste sabemos que muchas sociedades indígenas de esta área 
contaban con organizaciones de mitades (moieties), mismas que en algunos casos se 
asociaban con la guerra y la paz (Waselkov y Braund 2002, 256) o, más bien, con esta-
ciones contrastantes como invierno y verano. La nalidad de estas mitades no exógamas 
era, más que nada, de naturaleza ceremonial (Tooker 1971, 357). En algunos casos, por 
ejemplo, la membresía en las mitades servía para denir los equipos para el juego de 
pelota (Kasprycki 2000, 164).
Asimismo, en muchas culturas indígenas del Este de Norteamérica se enfatizaba una 
dicotomía cosmológica donde criaturas celestiales, como las aves del trueno, luchaban 
contra seres telúricos y acuáticos como serpientes y panteras subacuáticas. En palabras de 
Charles Hudson, un especialista en la etnografía del Sureste, “los seres humanos vivían 
en medio, intentando mantener el equilibrio” (Hudson 1976, 128; véase Hultkrantz 
1967, 50). Efectivamente, en muchos diseños mississppianos observamos pares de 
animales o de actores rituales separados por una cuerda o algún elemento entrelazado, 
o pares de animales, aves o serpientes entrelazados. El esquema dualista propuesto por 
Hudson recuerda, sin duda, a ciertas interpretaciones esquemáticas de las cosmovisiones 
que conocemos de los estudios mesoamericanos de nales del siglo pasado (Matos 
Moctezuma 1987; López Austin 1994; Graulich 1999). Siguiendo a estos enfoques, los 
motivos dualistas del Sureste bien podrían ser comparados con representaciones mesoa-
mericanas de conceptos cosmológicos como ollin (‘movimiento’), malinalli (‘hierba’, 
‘cosa torcida’), o atl-tlachinolli (‘agua-cosa quemada’), una metáfora para la guerra (véase 
López Austin 1994).
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Sin embargo, no parece posible que haya existido un dualismo siempre tan simétrico. 
En el nivel del dualismo sociológico –la organización de mitades– puede constatarse 
una tendencia hacia la jerarquía. La relación entre las mitades que Paul Radin (1923) 
documentó entre los winnebago, un grupo siouano de la región de los Grandes Lagos, 
es uno de los ejemplos clásicos del dualismo concéntrico o asimétrico, que fue analizado 
por Lévi-Strauss (1992), Dumont (1980) y Barnes, Coppet y Parkin (1985). La primera 
mitad abarca a la otra, pero la segunda mitad nunca es más que una parte. 
Asimismo, puede resultar problemático dar por hecho que haya existido un isomor-
smo entre estructuras sociológicas y cosmológicas. Por otra parte, reconocer la impor-
tancia de jerarquías sí nos puede hacer valorar las representaciones de las luchas cósmicas 
en el mito y en el ritual. Sabemos que en la iconografía del Complejo Ceremonial del 
Sureste, las representaciones de guerreros triunfantes con rasgos de ave son tan frecuentes 
como las imágenes de serpientes aladas o cornudas (Brown 2007; Lankford 2007b). Es 
bastante evidente que los gobernantes se identicaron con halcones u otras aves de rapiña. 
Posiblemente se transformaban en estas aves después de morir. También se supone que los 
jefes y las aves hayan tenido una identicación con la Estrella de la Mañana (Brown 2007, 
71). El denominado ‘hombre-ave’ (Birdman) puede considerarse una variante del ave del 
trueno o thunderer, que es una de las guras mitológicas más importantes en el Este y 
Centro de Norteamérica. En la narrativa de muchos grupos del Sur y Medio Oeste de 
Figura 4.  Copa 192 de concha de caracol marino grabado de Spiro 
que muestra danzantes con serpientes entrelazados (redibujado por 
Acelo Ruiz Villanueva en base a Phillips y Brown 1978, plate 192.)
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Estados Unidos se habla de combates entre los thunderbirds y panteras subacuáticas, 
serpientes aladas o cornudas (Lankford 2007b). Morfológicamente, panteras subacuáticas 
y serpientes aladas y cornudas pueden empalmarse. La famosa pintura del ave Piasa en un 
sitio de arte rupestre ubicado cerca de Alton (Illinois) muestra un tipo de dragón. 
En muchos casos, la tarea de los seres celestiales es derrotar y controlar a los 
monstruos de abajo. “[under beings] are continually engaged in keeping the evil 
underwater beings in check” (Feest 1986, 10). Como lo expresan los menominee, el 
ave del trueno “es él quien siempre gana en el juego de pelota” (Homan 1896; Preuss 
1905b, 379). Esto recuerda a interpretaciones de las concepciones mesoamericanos 
donde el cosmos se plantea como un campo de batalla donde los dioses asociados con 
el cielo o de la luz permanentemente luchan contra los demonios del inframundo o de 
la oscuridad. El etnólogo alemán Konrad eodor Preuss postuló que la “lucha del sol 
contra las estrellas” era el mito más importante para comprender la religión de los anti-
guos mexicanos. Esta batalla astral la denió como un principio estructurador que debe 
ser el punto de partida para el análisis de todo el sistema simbólico en cuestión (Preuss 
1905a, 136). En su tratado “La inuencia de la naturaleza sobre la religión en México 
y en los Estados Unidos” (1905b), Preuss demostró que este mismo conicto cósmico 
también se expresa en muchas mitologías indígenas norteamericanas, por ejemplo entre 
los ojibwa, los cherokee, los menominee, los arapaho, los mandan, los yute y los hopi. 
Naturalmente, estas luchas cósmicas o astrales son eternas e irresolubles, sin ganadores 
ni perdedores permanentes. El sol y sus aliados triunfan en cada amanecer, sólo para 
volver a ser derrotados en el crepúsculo. Sin embargo, de todas maneras, la victoria 
matutina del sol sobre la oscuridad se considera más importante que el proceso inverso. 
Los sacerdotes y gobernantes se identican con el astro diurno triunfante, pero nunca 
con el sol que muere; por esta razón no parece correcto hablar de un equilibrio cósmico.
Figura 5.  Mitades winnebago: planos de una aldea según infor-
mantes de diferentes mitades (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva 
en base a Radin 1923, 140-142, gs. 33 y 34).
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Sin embargo, tanto las leyendas como algunas representaciones iconográcas del Sureste 
complican también el esquematismo de la lucha cósmica. Las serpientes monstruosas de 
los mitos existen no solamente en el inframundo, sino en todos los niveles del cosmos 
(Lankford 2007b, 109). Si analizamos con cuidado la iconografía, nos damos cuenta que, 
en el Complejo Ceremonial de Sureste, hay hombres pájaro con brazos o alas en forma de 
serpiente (Strong 1989, 228). ¿El depredador celeste se está convirtiendo en su némesis?
En la relación entre humanos y animales también encontramos ambigüedades. De 
la gran serpiente Uktena de la mitología cherokee se arma que originalmente era un ser 
humano. Su transformación en una serpiente se debe a que se le encomendó asesinar al 
sol –la deidad suprema de muchas religiones del Sureste–, cuando éste había mandado 
una epidemia para acabar con la humanidad. El monstruo falló miserablemente en su 
intento y, como consecuencia, se llenó de resentimiento contra la humanidad (Hudson 
1976, 145; Mooney 1992 [1900], 252-254).
Uktena, sin duda, es un personaje tendencialmente negativo, pero su antagonista, el 
sol, tampoco tiene un carácter puramente positivo. Como lo señaló Lévi-Strauss en El 
origen de las maneras de la mesa (1992b), las deidades solares y celestes de las Praderas 
y del Este de Norteamérica, frecuentemente, son seres peligrosos, celosos, destructivos, 
incluso caníbales. Al igual como lo describe Viveiros de Castro (1992) para el caso de los 
araweté en Amazonia, Halbmayer (1998) para el caso de los yukpa de la Sierra de Perijá y 
Figura 6.  Hombre-ave con brazos de serpiente. Copa 238 de concha de 
caracol marino grabado, Braden B style, Spiro, Oklahoma (redibujado por 
Acelo Ruiz Villanueva en base a Phillips y Brown 1978, plate 203).
277Identificación antagonista: seres quiméricos y complejidad relacional ...
Olivier (2003; 2015) para los antiguos mexicas, los dioses celestes y solares son muchas 
veces enemigos de su pueblo. Así que, nos parece un poco simple cuando Hudson arma 
que “el mundo superior representa la estructura, los límites, le periodicidad, el orden, la 
estabilidad y el pasado, mientra que el mundo inferior la inversión, la locura, la innova-
ción, la fertilidad, el cambio y el futuro” (Hudson 1976, 128).
Vale la pena profundizar un poco sobre la lucha cósmica en Mesoamérica, aunque 
en este lugar no podemos ofrecer un panorama muy completo. Resulta relevante señalar 
que algunas deidades solares mesoamericanos no solamente vencen a las monstruos del 
inframundo, también se transforman en ellos. Entre los huicholes, un grupo indígena 
contemporáneo de la Sierra Madre Occidental en México, se cree que la serpiente del 
mar devora al sol del atardecer, pero también se arma que el sol se convierte en este 
monstruo acuático. Es bajo esta forma que logra cruzar el agua por debajo de la tierra 
para salir de nuevo en el oriente (véase Neurath 2002). Desconocemos si un mito 
con este motivo se ha registrado en alguna parte del Sureste, pero una transformación 
de este tipo parece sugerente para la interpretación del ya mencionado hombre-pá-
jaro con alas de serpiente. La razón de la trasformación del sol en su propio enemigo, 
muchas veces, es un ‘pecado’, es decir, una transgresión sexual: al llegar al poniente, el 
astro diurno es seducido por una ‘sirena’, una atractiva mujer con cola de serpiente. 
En algunas versiones se menciona que este demonio tienen una vagina dentata, así 
Figura 7.  Hombre-ave. Lámina de cobre repujado, Etowah, Georgia (redibu-
jado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Reilly y Garber 2007, 78, 4.1. d).
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que, al tener relaciones sexuales con él, devora al Sol. Transgresiones y transforma-
ciones similares también se mencionan en el caso de la deidad cora del planeta Venus, 
Hatsikan. Al acercarse al poniente, el hermano mayor, que es la Estrella de la Mañana, 
no resiste la tentación. Por eso muere y vuelve a nacer como su alter ego, la libidinosa 
deidad de la Estrella de la Tarde, Sautari (Preuss 1912; Coyle 2002; Neurath 2004).
En resumen, las deidades solares y venusinas mesoamericanas tienen fases durante 
las cuales se convierten en seres peligrosos, destructivos y caníbales. El doble carácter del 
planeta Venus, que es uno a la vez que dos, Estrella de la Mañana y/o Estrella de la Tarde, 
fue sin duda la razón porque se le daba tanta importancia a este cuerpo celeste (Neurath 
2004). Los gobernantes y chamanes suelen identicarse con el lado luminoso del ser 
celestial, con el sol naciente o con la estrella de la mañana. Pero los seres poderosos 
siempre tienen la tendencia de convertirse en su aspecto oscuro.
Esta ambigüedad en la relación con el poder tiene que ver con lo que planteó el 
antropólogo francés Pierre Clastres (1987), al caracterizar a muchos pueblos amerindios 
como ‘sociedades contra el estado’. Para evitar concentraciones demasiado grandes de 
poder, los líderes políticos y especialistas rituales se confrontan con esfuerzos activos que 
explícitamente tienen la nalidad de neutralizar cualquier intento de obtener o conso-
lidar una posición de privilegio. En su estudio sobre los ashuar (1996), Descola matiza 
esta postura y arma que los miembros de muchas sociedades amerindias sí están obse-
sionados con el poder, pero éste, a menudo, no puede ser duradero ni transferible, así 
que los esfuerzos para obtenerlo solamente tienen resultados efímeros. La propuesta de 
las ‘sociedades contra el estado’ fue desarrollada para grupos claramente igualitarios de 
las Tierras Bajas sudamericanas, pero también en jefaturas y estados amerindios o en las 
comunidades jerarquizadas de la actualidad, donde las posiciones de poder y privilegio 
nunca están garantizadas. Los mitos solares y venusinos que mencionamos expresan la 
desconanza frente a los poderosos y la inestabilidad de las posiciones de poder.1 En este 
1 Fujigaki (2015) desarrolló una hipótesis muy importante sobre los procesos de anulación y destrucción 
del poder ritual en sociedades amerindias de muy diferente índole. 
Figura 8.  Cerámica Hemphill style de Moundville, Alabama, que muestra 
una serpiente alada (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Reilly 
y Garber 2007, 51, g. 3.7).
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Figura 9.  Cosmograma con serpientes aladas. Copa 229 de concha de caracol 
marino grabado, Spiro, Oklahoma (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en 
base a Phillips y Brown 1978, plate 229).
Figura 10.  Cosmograma con felinos. Copa 228 de concha de caracol 
marino grabado, Spiro, Oklahoma (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva 
en base a Phillips y Brown 1978, plate 228). 
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sentido, también las actividades de los seres divinos deben ser ritualmente controladas. 
Los rituales amerindios no solamente producen personas poderosos y objetos dotados 
de agentividad, también las vuelven a neutralizar (Neurath 2011).
En Amazonía, en la antigua Mesoamérica y probablemente también en el Sureste 
había una relación de ‘identicación antagonista’ con dioses. Las deidades mexicas se 
consideraban enemigos de los mismos mexicas, así que se identicaron con los prisio-
neros de guerra que, en los ritos sacriciales, se convirtieron en los dioses. Las mujeres 
embarazadas se identicaban con una deidad, Tlazolteotl, que daba luz a enemigos 
de guerra. Incluso el monarca azteca podía ser identicado con los enemigos. Olivier 
reconstruye un ritual donde el tlatoani adoptaba la identidad del dios de sus principales 
enemigos, para generar a la gura Huitzilopochtli-Yáotl, “ciertamente deidad tutelar 
mexica pero calicada como ‘Enemigo’” (Olivier 2015, 653). Siguiendo a Sahlins (1985; 
2008), se podría decir que el tlatoani era un stranger king. 
De esta manera, la clave para entender las religiones, los rituales y el arte ritual 
amerindio es la ambigüedad en la relación entre los humanos y los entes poderosos del 
ámbito de alteridad. Relacionarse con estos seres es siempre peligroso, pero al mismo 
tiempo es la única manera de obtener la vida y el poder. Los rituales son, entonces, 
intentos de manejar todas las complicaciones, contradicciones, ambigüedades y para-
dojas que surgen en la relación entre los humanos que buscan el poder y los seres que 
pertenecen a los ámbitos de la otredad. Debemos reexionar sobre la importancia del 
arte dentro de estas situaciones siempre problemáticas, donde se desea entrar en contacto 
con seres de la alteridad, transformarse en ellos o, por lo menos, identicarse con ellos, 
para obtener su poder. Empero también se busca controlar a estos seres.
Muchas imágenes del Periodo Mississippi caben bastante bien en un marco de refe-
rencia de este tipo. Podemos suponer que los gobernantes de las sociedades Mississippi 
se identicaban con seres poderosos de la alteridad, al mismo tiempo los combatían, 
así que las tumbas de élite se llenaban con piezas que presenticaban estos mismos 
seres. Las serpientes aladas, felinos monstruosos y otros seres quiméricos representaban 
la ancestralidad, al mismo tiempo que los enemigos.
Esta ambigüedad explicaría, probablemente, por qué tan sólo unas cuantas repre-
sentaciones efectivamente muestran seres claramente opuestas y confrontados en un 
combate. Un ejemplo es el pectoral de Oeneville donde se aprecia un ave de rapiña 
luchando contra un felino.
Por otra parte, sí es importante tomar en cuenta que en las religiones del Sureste 
se ponía mucho énfasis en la pureza ritual y los tabúes se tomaban muy en serio (Adair 
1775; Hudson 1976), mucho más que en Mesoamérica, por ejemplo. Puede armarse 
que las sociedades de la región tenían la tendencia de establecer dicotomías de toda 
índole (Feest 1998, 93). Esto se observa, también, en la importancia de los tabúes que, 
eran, a nal de cuentas, reglas para mantener separadas las categorías opuestas (Hudson 
1985; Dye 2007). Como lo explica Hudson, mezclar las fuerzas antagónicas era peligroso: 
por ejemplo, el agua y el fuego debían mantenerse separados, tan sólo en las ceremonias 
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mortuorias el fuego podía apagarse con agua. De manera análoga, sólo después de la 
muerte, las mujeres y los hombres podían comer juntos (Hudson 1976, 317, 328), y los 
eclipses eran considerados algo “realmente terrible” (Hudson 1976, 126). Sin embargo, si 
esto hubiera sido toda la historia, ¿cómo se podría explicar que en el arte del Mississippi 
se plasmaron tanto los seres quiméricos que combinaban rasgos de todo tipo de seres?
Las puricaciones rituales tenían que ver con la guerra. Se realizaban ritos donde 
se usaba un vomitivo conocido como la bebida negra (Black Drink), elaborado a partir 
de la planta Ilex vomitora. Estos rituales se documentaron entre guerreros preparándose 
para la guerra, o bien para los que regresaron contaminados del combate, por haber 
matado a un enemigo (Dye 2007, 155). Las escenas que se observa en los pectorales 126 
y 127 de Spiro, efectivamente, podrían ser ceremoniales con ollas llenas de bebida negra 
antes o después de las guerras. 
En este contexto puede ser muy relevante considerar la importancia que los trofeos 
de guerra tenían en el ritual mississippiano. Es más, motivos como cráneos, brazos y 
manos descarnados son tan comunes en el Complejo Ceremonial del Sureste (Dye 
2007; Lankford 2007b), que se hablaba de un ‘culto sureño del la muerte’ (Southern 
Death Cult).
Esta iconografía puede vincularse, como se ha hecho, con ritos morturios, con la 
transformación de muertos en ancestros o, bien, con problemas rituales que surgieron a 
partir de la relación compleja entre los guerreros victoriosos y los enemigos asesinados. 
Es decir, podemos suponer relaciones similares a los que se ha documentado en las 
Tierras Bajas de Sudamérica (Viveiros de Castro 1992; Descola 1996; Taylor 2006), en 
Mesoamérica (Olivier 2015) y en otras partes de Norteamérica (Bahr, Gi y Havier 
1979). La guerra era importante para establecer relaciones con los seres de la alteridad. 
En consecuencia, era importante puricarse de la contaminación que estas relaciones 
implicaban, volverse a distanciar del enemigo, o mantener los ámbitos separados. Parece 
que lo que prevalecía era una dialéctica donde se buscaba relaciones, incluso identica-
ciones con la alteridad, al mismo tiempo que los opuestos tenían que volverse a separar.
La puricación de los guerreros que triunfaron podría explicarse dentro del mismo 
marco conceptual que los entierros secundarios, donde los huesos de los muertos se 
limpiaban de restos de carne antes de depositarlos en recintos especiales, en los cuales se 
les rendía culto en calidad de ancestros. 
Identificación antagonista en el sacrifico de flechamiento
Lo que ahora hace falta indagar son aquellas situaciones rituales donde seres se convierten 
en su alter ego, oponiéndose o separándose, a la vez que identicándose con ellos.
Para la interpretación de la iconografía del Complejo Ceremonial del Sureste, uno 
de los hechos más lamentables es que existan tan pocos documentos sobre la cultura de 
los cacicazgos caddo quienes, en épocas precolombinas, construyeron sitios de la impor-
tancia de Spiro y, en tiempos de la colonización española, controlaron un gran parte del 
territorio de lo que hoy en día son los estados de Texas, Oklahoma y Arkansas (Swanton 
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1942; Chipmann 1992). Hasta cierto punto, esta falta de datos puede compensarse 
por las excelentes etnografías que se han elaborado para algunos grupos caddoanos de 
las Praderas, como los pawnee. El contexto sociocultural de los caddo de las Praderas 
y otros grupos cultivadores de la región del Alto Missouri (véase Will y Hyde 2002 
[1917]) no es más que un eco distante de la antigua civilización mississippiana. Sin 
embargo, pueden encontrarse elementos de complejidad ritual que pueden relacionarse 
con lo que se observa en la iconografía del Complejo Ceremonial del Sureste. El caso 
más notable es el sacricio humano pawnee dedicado a las deidades del planeta Venus. 
Precisamente por este rito, los pawnees también han sido vinculados con los antiguos 
mexicanos, al menos por aquellos autores que creían en la posibilidad de inuencias 
mesoamericanas en regiones tan distantes (Wissler y Spinden 1916; Preuss 1929; Preuss 
y Mengin 1937, 30; Krickeberg 1961; Nowotny 1961, 52). El antropólogo venezolano 
Acosta Saignes (1950), incluso propuso la existencia de un ‘complejo Tlacaxipehualiztli’, 
que consiste principalmente en el echamiento y el desollamiento ritual y se extiende 
desde las Praderas de Norteamérica, pasando por la Costa del Golfo de México, hasta 
porciones del norte de Sudamérica. 
Los pawnee son de los grupos más septentrionales del tronco lingüístico caddo. 
Vivían en las Praderas del actual estado de Nebraska y fueron minuciosamente 
Figura 11.  Pectoral de Oeneville. National Museum of the American Indian 
(redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Townsend 2004, 20, g. 8).
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documentados por investigadores de la primera generación de etnógrafos profesionales 
estadounidenses. Fletcher (1902; 1904), Dorsey (1904; 1906) y Murie (1913; 1981) 
produjeron monografías insuperadas por su amor por el detalle (ver también Hyde 
1951; Weltsh 1977). A partir de estos materiales, la complejidad relacional en el sacri-
cio humano de echamiento pawnee ha sido estudiada por Lévi-Strauss (1994), con 
un marco conceptual que, siguiendo a Descola (2005), podríamos llamar ‘analogista’. 
Ahora ponemos el énfasis en las identicaciones múltiples, paradojas y contradicciones 
que, de cierta manera, desafían el análisis estructuralista. 
El sacricio de echamiento pawnee era la escenicación de un combate mítico 
entre dos dioses astrales, la estrella de la mañana y la estrella de la tarde. La relación 
entre ambos aspectos de Venus es interesante, en especial por sus implicaciones políticas. 
La víctima personicaba a la diosa Cu:piritta:ka, ‘estrella femenina blanca’, también 
conocida como ‘estrella brillante’ o ‘estrella vespertina’. El hombre que disparaba la 
echa mortal personicaba al dios U:pirukucu, la ‘estrella grande’ o ‘lucero matutino’. 
Según una versión del mito, la Estrella de la Tarde, es decir, la víctima era una diosa 
poderosa y bella, misma que se negaba a crear el mundo, como se lo exigía el dios de 
la estrella matutina. En un gran combate, la diosa y sus aliados –el oso, el puma, el 
gato, el lobo y un grupo de estrellas llamado ‘serpiente’– fueron derrotados por la 
Figura 12.  Cabezas trofeos, manos y huesos rotos. Braden style cup frag-
ment, Spiro (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Phillips y 
Brown 1978, plate 57).
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Estrella de la Mañana que solamente tuvo el apoyo de su hermano menor, el Sol. Así 
que la Estrella de la Tarde fue obligada a casarse con el dios de la Estrella de la Mañana 
y le fueron sacados los dientes vaginales. Pronto, ella dio a luz a una niña, la primera 
mujer, que fue casada con el primer hombre, hijo del sol y de la luna. La tierra fue 
creada como hogar para la pareja y sus descendientes matrilineales, los skidi-pawnee. 
Finalmente, la Estrella de la Mañana exigió a los hombres un sacricio humano como 
retribución por sus esfuerzos (Murie 1913, 552; ver la versión del mito publicada por 
Dorsey 1906, 38-41). 
El sacricio pawnee no era un ritual que simplemente escenicaba esta historia 
cosmogónica; más bien se trataba de un evento sumamente complejo donde muchas 
relaciones, políticas y sexuales, entraban en juego (Fletcher 1902; Linton 1926; Weltsh 
1977, 106-118; Wedel 1977; Murie 1981, 114-136; Del Chamberlain 1982, 60; Hall 
1991). El andamio rectangular donde se ataba a la víctima femenina era un auténtico 
cosmograma que enfatizaba los contrastes temporales y espaciales, como día y noche, 
este y oeste, verano e invierno. 
La forma de matar a la víctima era la siguiente: primero chamuscaban las axilas de la 
joven cautiva de guerra con antorchas ardientes, matándola con echas y con un mazazo. 
Abrían el pecho de la muchacha y dejaban gotear la sangre sobre carne seca de bisonte 
(Linton 1926, 459; Murie 1981, 123). Según Schoolcraft (1953-1957, 3, 49), estos 
pedazos de carne luego eran exprimidos encima de los campo de maíz. 
Podemos reconstruir un tipo de fractalización o puesta en abismo: la joven víctima 
era la representante del poniente y de la estrella vespertina, pero su pintura corporal, roja 
(oriente) y negra (poniente), aludía a los mencionados contrastes espacio-temporales. 
También de los dos postes verticales del andamio se armaba que representaban el día y 
la noche. Por otra parte, tanto los cuatro maderos de la escalera, como las esquinas del 
rectángulo representaban los puntos solsticiales, mismos que se asociaban con los cuatro 
animales aliados con la diosa de la estrella de la tarde, y con los cuatro pueblos princi-
pales de la confederación skidi que se turnaban el gobierno en intervalos de seis meses.
Los maderos de la escalera del andamio eran de cuatro diferentes árboles: álamo, 
negundo, olmo y sauce. En este mismo orden, correspondían a los pueblos blanco, rojo, 
negro y amarillo. El único madero horizontal, colocado por encima de la cabeza de la 
víctima, representaba al cielo. Por cierto, las cuatro maderas de los escalones eran los 
mismos que se usaban en la construcción de la choza (earthlodge) pawnee, además que 
correspondían a cuatro estrellas, que no han sido identicadas astronómicamente por 
los etnólogos. El álamo, la estrella blanca y el Suroeste, así como el negundo, la estrella 
roja y el Sureste correspondían al verano. El olmo, la estrella negra y el Noreste, así como 
el sauce, la estrella amarilla y el Noroeste correspondían al invierno (Fletcher 1902; 
Lévi-Strauss 1994, 205).
El simbolismo de las cuatro maderas parece haber sido de gran importancia para los 
skidi, sobre todo por la gran ceremonia de los cuatro postes durante la cual se conrmaba 
la unidad de la confederación skidi (Murie 1981, 107). Para el análisis del sacricio 
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de echamiento llama la atención que el andamio que representaba a la víctima y sus 
aliados, también representara al poniente y a los cuatro pueblos del centro. Al parecer, 
también el dualismo cosmológico de los skidi era de carácter asimétrico, de manera que 
el poniente abarcaba el centro. Esto es conrmado por el detalle de la pintura corporal 
de la víctima que se refería a ambos extremos del tiempo-espacio, siendo ella, en un prin-
cipio, la representante de extremo poniente o noche. Además, es importante mencionar 
que las casas skidi siempre tenían la entrada orientada hacia el este, de tal manera que 
el sol saliente de los equinoccios alumbraba el altar de la estrella de la tarde, ubicado en 
el extremo poniente.
En un nivel de análisis, el rito de echamiento repetía lo que sucedía en el equi-
noccio. Por otra parte, la actuación y los destinos de los protagonistas marcaban un 
contrapunto a la realidad política que se vivía en la confederación de los pueblos skidi. 
Los cuatro aliados de la diosa derrotada se asociaban con los cuatro pueblos centrales de 
la confederación, pero el mazo utilizado para el sacricio se guardaba en el envoltorio 
sagrado de la estrella de la mañana (Linton 1926, 459). Esto signica que los ejecutores 
del sacricio representaban al pueblo de esta estrella, que se ubicaba ‘atrás del monte’, en 
el oriente. Signicativamente, se trata de uno de los pueblos periféricos de la confede-
ración que no participaba en el mando. Dado que los gobernantes, aquí, se identican 
con los derrotados y los dominados con los vencedores de la lucha cósmica, la ceremonia 
muestra las características de un ritual de inversión o de rebelión (Gluckman 1963).
Una fosa abajo del andamio representaba el jardín de la estrella de la tarde, ubicado 
en el poniente y considerado la fuente última de toda vida y fertilidad. Para la esta, la 
fosa se llenaba con carne de bisonte, misma que después del sacricio se llevaba como 
una ofrenda a las milpas. La sangre de la víctima caía a las plantas de ‘su jardín’, que son 
la carne del principal animal de cacería y, a través de esta carne, la sangre caía también 
en las plantas de maíz.
Como muchos rituales de las Praderas, se establece un vínculo entre la cacería y la 
guerra, las actividades masculinas por excelencia, y la agricultura, practicada por las 
mujeres. Aparentemente, se buscaba demostrar que el éxito en la subsistencia agrícola 
dependía de las actividades de los hombres que conseguían las víctimas para el sacricio. 
La enemiga sacricada se convertía en una bendición o un agente que propiciaba el 
crecimiento de las plantas cultivadas.
El sacricio de echamiento, tlacacaliztli en náhuatl, es una de las analogías más 
conocidas entre el México antiguo, las Praderas y el Sureste. En Spiro, Oklahoma, se 
encontró evidencia arqueológica de la existencia de esta práctica en tiempos precolom-
binos: la copa de concha no. 165 encontrada en el montículo Craig muestra guerreros 
que disparan echas a una gura humana amarrada a un rectángulo (Phillips y Brown 
1978, lám. 165).
La tortura y el sacricio de una víctima amarrada a un andamio o marco de madera 
fue documentado en grupos del Mississippi inferior, como los natchez y koroa del siglo 
XVII (Knowles 1940; Swanton 1910; 1911), pero las víctimas amarradas a un andamio 
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no siempre se mataban a echazos. Los koroa amarraban a sus víctimas a una especie de 
cruz de San Andrés y las quemaban con erros calientes. Después les quitaban la piel de 
la cara (Penicault en Swanton 1911, 331). Los natchez practicaron un sacricio pare-
cido, quitando primero el cuero cabelludo (scalp) de la víctima, amarrándola después 
a un marco rectangular y torturándole con cañas ardientes hasta que moría (Knowles 
1940, 55; véase Swanton 1946, lám. 83).
Como hemos discutido en otra parte (Neurath 2008), muchos de los detalles del 
mito y del rito pawnee invitan a una comparación con el tlacacaliztli de los antiguos 
mexicanos. El mito de la lucha astral que dio origen al rito pawnee, recuerda, desde 
luego, las leyendas aztecas sobre Huitzilopochtli y mitos equivalentes sobre Mixcoatl y 
Quetzalcoatl. Todos estos héroes mesoamericanos luchan contra una fuerza numérica-
mente superior de enemigos, los 400 huitznahua o los 400 mimixcoa. Huitzilopochtli 
es una deidad solar, pero Mixcoatl y Quetzalcoatl representan a la estrella de la mañana; 
al igual que su contraparte skidi, todos ellos matan a sus parientes enemigos, entre los 
cuales destaca generalmente un personaje femenino, que es descuartizado (Huitzilo-
pochtli contra Coyolxauhqui) o violado (Mixcoatl contra Chimalma) (Sahagún 1950-
1982, 3, 4; Durán 1984, 2, 33; Tezozomoc 1987, 24; Lehmann 1938; Garibay 1985, 
36f., 43, 113; Graulich 1974; 1981). Como lo demostró Graulich (1974; 1981; 1987), 
todos estos mitos de lucha cósmica deben considerarse ‘un tema con variaciones’. 
Según lo que informa fray Diego de Durán, sin duda la fuente principal sobre el 
tlacacaliztli, este tipo de sacricio se celebraba en la esta de la diosa del maíz, Chicome 
Coatl, durante la veintena XI, Ochpaniztli. De esta manera, se conrma la importancia 
de la pareja que es a la vez víctima del dios de la estrella de la mañana. Los tiradores 
se disfrazaban de Tlacuepan, Huitzilopochtli, el sol, Ixcoxauhqui y las “cuatro auroras” 
y “[...] tomaban sus arcos y echas y luego sacaban los presos de guerra y cautivos, las 
manos extendidas y los pies abiertos, uno en un palo y otro en otro, atándolos a todos 
de aquella suerte muy fuertemente. Aquellos echeros en hábito de estos dioses los 
echaban a todos” (Durán 1984, I, 140). Como lo señala Graulich, las cuatro auroras 
representaban el sol, la luna, el fuego y las estrellas (1999, 117). 
El sacricio prehispánico de echamiento mesoamericano es documentado por 
varias fuentes pictóricas, como la Historia Tolteca-Chichimeca (Preuss y Mengin 1937) y 
los Códices Becker I, Porrio Díaz, Fernández Leal, Tudela, Vaticanus A y Zouche-Nutall 
(Broda 1970). Representaciones visuales del andamio con la presa amarrada también 
aparecen en muchos otros contextos, por ejemplo en los relieves del atlatl de la colección 
del Museo Luigi Pigorini de Roma y en un gratto encontrado en Tikal (Taube 1988). 
Entre los tzotziles de Zinancantán existe todavía una forma del sacricio por echa-
miento – un ritual dedicado a San Sebastián (Bricker 1982). El objeto que representa al 
corazón del santo (k’olitsyo) se amarra entre dos palos verticales de madera, tal como lo 
muestra el Códice Zouche-Nutall para el tlacacaliztli. 
Durán establece una relación entre el sacricio de echamiento y el dios chichimeca 
de la caza: “los chalca no tenían otro modo de sacricio; porque su dios era de la caza, 
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siempre sacricaron con echas” (1984, 2, 147). Los chichimecas (‘linajes de perro’) 
eran los cazadores por excelencia del Posclásico mesoamericano del Centro de México y 
Mixcoatl era su líder o ancestro legendario. El también dios patrón de lugares como Tlax-
cala y Huexotzingo, frecuentemente lleva los rasgos iconográcos de Tlahuizcalpantecu-
htli, ‘El Señor del Alba’, dios echador de la estrella de la mañana. Mixcoatl, además, era 
considerado el inventor del fuego y el iniciador de la guerra ritual ‘orida’ para obtener 
víctimas para el sacricio (Garibay 1985, 36-37; véase Davies 1977; Graulich 1974; 
1987, 170; Broda 1991; Olivier 2015). El tlacacaliztli como rito dedicado a Mixcoatl o 
Tlahuizcalpantecuhtli correspondería muy bien a la concepción pawnee. 
Los Anales de Cuauhtitlán (Lehmann 1938, 101-103) cuentan que el año 8 tochtli, 
durante el gobierno de Huemac, llegaron las Ixcuinaname –demonios femeninos huax-
tecos– a Tula y echaron allá (en el año 9 caña, veintena Izcalli) a dos de sus esposos, 
que eran cautivos de guerra obtenidos por ellas en la Huasteca. Ixcuina (probablemente 
‘señora algodón’ en huasteco), era otro nombre de Tlazolteotl, deidad que los mexicas 
consideraban una huaxteca, a la vez que se identicaba con Toci, la madre de Huitzilo-
pochtli (Sullivan 1982).
En su interpretación del sacricio de echamiento, Preuss resalta las palabras que 
dicen las Ixcuinanme a sus esposos prisioneros al llegar al lugar conocido como Cuexte-
catl ichocayan, “donde lloran los huastecos”: 
[...] mandaron llamar a los prisioneros que habían obtenido en la Huasteca y les dijeron: 
“Ahora los llevaremos a Tollan, con ustedes fertilizaremos la tierra, con ustedes organizaremos 
una esta. Puesto que nunca antes hombres han sido echados. Nosotros haremos con esto 
el comienzo, los mataremos a echazos” (Preuss 1929, 828). 
En este pasaje de los Anales se puede observar que 
[...] la expresión ‘con ustedes fertilizaremos la tierra’ (amoca tlaltech tacizque) es equiparada 
con las palabras ‘los mataremos a echazos’. [...] se puede concluir que las diosas de la tierra 
tenían una relación de parentesco con sus víctimas, a pesar de que fueran ellas mismas 
quienes les trajeron la muerte (Preuss 1929, 828). 
Aquí, nuevamente, estamos frente una situación que permite plantear la existencia de 
lo que se ha llamado ‘alteridad constituyente’, enemigos o víctimas de cacería que se 
identican con parientes ‘anes’ (ver Olivier 2015). 
Ya Preuss señaló que es común que los ritos sacriciales mesoamericanos muestran 
ambivalencias de este tipo:
En vista de que las diosas de la tierra, la luna y el maíz de los Anales [de Cuauhtitlán] ferti-
lizan la tierra con sus propios esposos, ellas mismas deben ser la tierra que es fertilizada. De 
hecho, la posición de los echados en el andamio con los brazos y piernas extendidos es 
la misma que Sahagún atribuye a la diosa de la tierra Tlazolteotl, cuando ésta [es decir, su 
representante en la esta Ochpaniztli] se para al pie de la escalinata de la pirámide del dios 
solar Huitzilopochtli, concibe al dios del maíz y lo da a luz: “Ella se estira, estira los brazos y 
las piernas”. Los prisioneros, que deben fertilizar la tierra, no son entonces en modo alguno 
los que fertilizan, sino que son ellos mismos fertilizados por medio del echamiento (Preuss 
1929, 828-829).
Johannes Neurath288
El pasaje de Leyenda de los Soles donde se relata cómo la diosa de la tierra literalmente 
fue cazada por Mixcoatl y obligada a desposarse con él (Lehmann 1938, 363-365), es 
una escena matrimonial inversa a la narrada en el caso de las Ixcuinanme. Pero, al parecer, 
también ahí existe una ambivalencia donde no siempre queda claro quién es el sacricado 
y quién el sacricador. Según Seler (1902-1923, 3), una representación en los murales de 
Mitla permite suponer que Chimalma, la esposa-presa del cazador Mixcoatl, también se 
identicaba con los venados bicéfalos que, en un episodio anterior de la Leyenda, son perse-
guidos por los mimixcoa Xiuhnel y Mimich y que, de noche, se transforman en mujeres 
antropófagas e invierten la cacería (Lehmann 1938, 358-361; Graulich 1987, 170-178).
En lo que se reere al culto al planeta Venus, no sabemos si los skidi consideraban 
que las estrellas de la mañana y de la tarde eran dos aspectos de un mismo astro o no, 
pero queda claro que el antagonismo entre las estrellas de la Mañana y de la Tarde 
expresaba la relación entre el bisonte, como principal animal de cacería, e identicado 
con el ámbito masculino, por un lado, y la milpa y el ámbito femenino, por el otro. Los 
dioses de la estrella de la mañana y de la tarde formaron la primera familia de cazado-
res-guerreros y agricultoras: después de la subordinación de la diosa, se estableció una 
alianza y la cooperación con fundamento en la división sexual del trabajo. Sin embargo, 
más allá de la polaridad de géneros, el rito pawnee también establece una identicación 
entre la carne de bisonte y las plantas en el ‘jardín’ de la estrella de la tarde. La diosa de 
la agricultura, como víctima del sacricio de echamiento, se identicaba con la presa 
de la cacería, el bisonte. En resumen, se trata de una serie de identicaciones con un 
argumento de naturaleza circular: la dueña de la milpa es un bisonte y el bisonte es maíz.
La identicación de la carne del bisonte con el maíz, en un contexto de violencia 
ritual dirigida contra la representante de la agricultura, signica que la violencia de los 
cazadores o guerreros sirve para fertilizar la milpa – echar a los búfalos o a los enemigos 
Figura 13.  Copa 165 de Spiro, con posible escena de echamiento ritual (redi-
bujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Phillips y Brown 1978, plate 165).
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provoca que la dueña de la milpa produzca maíz y ‘crea el mundo’. Sin duda, el carácter 
venusino de ambos protagonistas facilita estas series de identicaciones antagonistas o 
‘condensaciones rituales’ (en el sentido de Severi 2007). El rito se realiza en un ámbito 
de inversión, donde la víctima representa el poder político. En la realidad extra-ritual, 
el cazador y su pueblo periférico deben subordinarse y respetar la estructura expresada 
por el cosmograma, en cuyo centro reside la diosa-bisonte que controla la fertilidad de 
los jardines.
La danza del Sol y el arte visionario
¿Y qué podemos decir sobre la complejidad ritual entre los antiguos pobladores del 
Alto Missouri? Algunos rituales de esta periferia de la región también están bastante 
bien documentados, en especial las ceremonias de iniciación que, genéricamente, se 
conocen como las ‘danzas del Sol’ y fueron practicadas por numerosos grupos de las 
Praderas. O-kee-pa. A Religious Ceremony and Other Customs of the Mandan del explo-
rador y artista George Catlin es un clásico de la etnografía estadounidense temprana. En 
este libro, ilustrado por él mismo, Catlin presentó información muy detallada sobre los 
mandan del Alto Missouri, pero tan extraña para los lectores de sus época, que algunos 
lo tacharon de mentiroso y mitómano. Incluso Alexander von Humboldt tuvo que salir 
a la defensa de Catlin (John 2004, 616). Lo que nos interesa hoy en día es la comple-
jidad ritual que se deja reconstruir a partir de las descripciones. El ritual es tan extraño, 
porque expresa las ambigüedades en la relación con los seres de la alteridad. Claramente, 
Figura 14.  Prisionero amarrado en el andamio para el sacricio humano 
natchez (redibujado por Acelo Ruiz Villanueva en base a Le Page du Pratz 1785). 
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estamos más allá de lo que se considera los límites de la cultura del Sureste, pero las 
etnografías sucientemente detalladas nos permiten entender la complejidad relacional 
de los rituales en tradiciones que habían sido por lo menos inuenciadas por las antiguas 
civilizaciones de la Cuenca del Mississippi.
La ‘ceremonia de la Cabaña de Sacricio’ (Oering Lodge) de los arapaho es otra de 
las variantes de este ritual que fue particularmente bien documentada (Dorsey 1903). 
Aquí el etnógrafo aclara que se escenica el descenso del cielo a la tierra de una mujer 
y su niño por medio de una cuerda. Se trata de una mujer de origen terrestre que se 
casa con un astro pero, después de malas experiencias o debido a la nostalgia por el 
lugar de origen, abandona a su ‘marido-estrella’ para volver a la tierra. La cuerda resulta 
demasiado corta, así que la mujer no alcanza el suelo y permanece suspendida en el aire. 
Se cae a la tierra y únicamente su hijo sobrevive. Criado por una señora vieja, esposa de 
un monstruo acuático, el niño se convierte en un gran aniquilador de monstruos y, al 
nal del mito, se convierte en la Estrella de la Mañana (Dorsey 1903, 212-228; véase 
Lévi-Strauss 1992b). 
Al escenicar mitos de este tipo en los rituales de la danza del Sol, jóvenes guerreros 
de diferentes grupos de las Praderas perforan sus músculos pectorales y se suspenden 
desde un palo largo o del techo de una casa ceremonial, escenicando el descenso del 
héroe celeste. Permanecen colgados en el aire hasta que sus músculos se rompen. Aparen-
temente, se identican con el héroe venusino que sobrevive la caída, pero también se 
sabe que no todos los jóvenes sobrevivieron este doloroso rito iniciático.
La relación ambigua con los dioses celestiales parece ser un tema central. Se usa 
una cuerda que ritualmente une cielo y tierra, pero ésta no es sucientemente larga y al 
nal la conexión se rompe. Hay una paradoja ritual interesante: los jóvenes iniciantes se 
suspenden del techo de la casa ceremonial por medio de cuerdas para obtener visiones y 
establecer contacto con los dioses. Al mismo tiempo, en la lógica del mito escenicado, 
los iniciantes están suspendidos en el cielo, pero deben romper este vínculo con los seres 
celestiales. En un proceso que, nuevamente, podemos caracterizar como ‘condensación 
ritual’, simultáneamente se rompen y se establecen relaciones con los dioses.
Aparentemente, no todos los grupos que practicaban la danza del Sol relacionaban 
este rito con el mito del ‘marido estrella’, pero el elemento de las cuerdas que conectan el 
cielo y la tierra aparece en la iconografía del Complejo Ceremonial del Sureste, aunque 
no podemos saber exactamente de qué ritos se trata. En el pectoral 126 de Spiro, la 
cuerdas cuelgan de un elemento iconográco que puede interpretarse como Sol, así 
que no solamente recuerdan representaciones mesoamericanas de cuerdas, sino pueden 
relacionarse con los rituales tipo Danza del Sol.
La esta O-kee-pa (‘Imitación’ [de los bisontes]) de los mandan es una variante 
muy elaborada de la danza del Sol, donde también se escenican otros episodios de los 
mitos cosmogónicos, como la historia del primer hombre y el n del diluvio. La casa 
ceremonial donde se realizaba la danza del Sol representaba también la montaña donde 
el adversario del Primer Hombre había encerrado a los bisontes para provocar que los 
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mandan se murieran de hambre. Una Danza de Bisonte representaba la liberación de 
los animales. Ocho jóvenes personicaban a bisontes especícos, que anteriormente 
debían haber sido aparecido en visiones. Otros danzantes representaban a osos, lobos, 
antílopes, castores, águilas, cisnes y serpientes de cascabel, imitando los movimientos de 
todos estos animales. Un grupo grande de danzantes portaba pinturas corporales multi-
colores. Un personicador del ‘espíritu maligno’ o ‘loco’ Oxinhede trataba de perturbar 
la esta. Primero le daban ofrendas, pero al nal era vencido por un grupo de mujeres. 
Le aventaban lodo, lo golpeaban, le quitaban su vara ritual fálica y lo llevaron afuera del 
pueblo, hacia la Pradera. Como recompensación, cada una de las mujeres podía tener 
sexo con un hombre de su elección (Catlin 1968 [1867]; Lévi-Strauss 1992b, 262, láms. 
1-2; Gugel 2000, 220-223).
Las danzas del Sol son parte de un complejo macroregional de la búsqueda de 
visiones que, en diferentes formas, se practicaba en muchas partes de Norteamérica 
(Hultkrantz 1967; Walker 1991; Feest 1998). No solamente se buscaba un contacto 
efímero con seres no-humanos, o de la alteridad. Muchas veces, experiencias obtenidas 
se plasmaban en artefactos, como los visionary skin paintings que se realizaron sobre 
objetos de piel como escudos o tipis de las Praderas (Feest 1980, 53-54; 2000, 459) o 
sobre algunos abrigos de piel de los grupos del Subártico norteamericano (Lührmann 
2000, 86). ¿Podrían algunos artefactos del Complejo Ceremonial del Sur entenderse 
como equivalentes de las pinturas visionarias de las Praderas? A diferencia de muchas 
otras regiones de las Américas, incluyendo el Amazonas (Descola 1996; Taylor 2003) y 
Mesoamérica (Miller y Schele 1986), la búsqueda de visiones (vision quest) no es una 
práctica bien documentada en el Sureste de Norteamérica, pero no deberíamos descartar 
su importancia. De hecho, la búsqueda para establecer contacto con seres de la alteridad 
y jar estas experiencias en imágenes duraderas, podría ser una clave hasta ahora poco 
explorada para analizar la iconografía compleja y fantástica del Sureste. Más que con 
sistemas iconográcos codicados, la complejidad de las guras podría relacionarse con 
la ambigüedad en las relaciones entre las personas y los seres de la alteridad que hemos 
discutido.
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